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Il suflit de lire telle inscription chinoise de Bodh-Gaya 0, 
ampoulée comme une œuvre de rhétorique et mystérieuse 
comme une effusion mystique, — ou encore certain opuscule 
tibétain ® d’une précision sèche, énigmatique, abstraite, — 
pour se convaincre de lobscurité inhérente à la doctrine des 
trois corps du Bouddha. MM. de La Vallée Poussin ®) et Suzuki ( 
ont recueilli sur cette matière une très précieuse documentation ; 
toutefois leur lecteur éprouve d'autant plus d’embarras à se for- 
mer quelque idée nette du sujet, que les auteurs eux-mêmes ne 
paraissent pas fort satisfaits du résultat de leurs méritoires 
efforts. Nous essayerons, à nos risques et périls, d'interpréter 
les textes que ces deux érudits nous fournissent; sans nous 
dissimuler le caractère hypothétique d’une entreprise de ce 
genre, pour laquelle nous disposons de si maigres données 
historiques, nous pensons qu'une tentative pour comprendre, 
si insuflisante, si provisoire soit-elle, ne saurait être tout 
à fait inutile. 


0) Traduite par M. Cnavanwes, Rev. Hist. des Rel., XXXIV, n° 1, 1896. — 
Cf. aussi les inscriptions cambodgiennes traduites dans Rev. Archéologique 
(Senarr), 1883, p. 187; Muséon (Kern), 1906, p. 46; B.E.F.E.-0. (Gopès), 
1906, p. 49 et 70. — Voir en outre le Trikäyastava, version tibétaine publiée : 
par Staël Hozsrein dans les Isvzestia de Saint-Pétersbourg, 1911. 

@ Kayatraya, trad. par Rocxumizz, dans The Life of the Buddha, p. 200-202. 

@ JR.A.S., oct. 1906, The three bodies of «a Budlia. 

4) Quthines of the Mahäayana Buddhism. 


#3 6 )ees— [582] 
L'expression que nous traduisons assez grossièrement par 
«corps», le mot käya (Uibétain sku, chinois chen fÿ) signifie un 
ensemble, un système, un «organisme». La théorie boud- 
dhiste de l'être impliquant un flux perpétuel de phénomènes, 
le seul facteur de stabilité relative est le rapport qui préside, 
pour un temps limité, à un agrégat de ces phénomènes. Kâya 
désigne une loi de ce genre, par opposition à la fixité rigide 
d'une substance ou d'une personnalité, notions que dénoncent 
sans cesse, comme dangereuses et fausses, les auteurs boud- 
dhistes®. Il y à tout Fi de supposer que la doctrine des trois 
corps (4 ihäya) ne contredit aucunement, sur ce point essentiel, 
l'esprit général du système. 


LL Dharmakäya (éhos kyi sku:; fa chen & £). — La si- 
gnilication littérale du mot Dharmakäya semble bien indiquer 
que le sens primitif du premier des trois corps est «corps de 
la loi». En plus d'un passage du canon pälton surprend ehez le 
Bienheureux, ainsi qu'on peut le constater chez mani autre 
fondateur de religion , le souei de se survivre à lui-même dans 
la loi par lui établie : le meilleur, l'essence de lui-même n'est 
pas celte chétive personne qui bientôt ne sera plus, mais cette 
règle qu'il a préchée ®. Toutefois, Suzuki observe à bon droit 
que si l’on traduisait couramment , dans les textes mahayanistes, 
Dharmakaya par «corps de la loi», on n'obtiendrait aucune 


® D'où l'expression satkaya, l'ensemble de ce qui est. G£ pe La Vazzér 
Poussix, Madhyamakavatara, dans Muséon, 1911, n° 4, p. 291: tbid., 1004, 
p. 202. — Max Wazcesen, Dre philosophische Grundlage des Alteren Buddhis- 
mus, et arlicle dans Z.D.M. G., LXIV, 3, traduit Namak° el Rüpak° par «Ge- 
samtheit der Namen» et +Gesamtheit der Formen». — Svakaya, le moi em- 
pirique, consensus des fonctions physiologiques et psychologiques. CF. Index du 
Mes Satralamkara d'Asañga, édilion de M. S. Lévi, Paris, 1911. 

® Croire à la substantialité de notre organisme, de notre svakaye, est pré- 
senté par Asañga comme la faute suprême, samkleça. 

S Ztv., fol. 105 : dhamman apassanto man na passat... dhamman pas- 
santo mam passatitr. 
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signification plausible : le sens de dharma implique non seule- 
ment celui de règle morale, mais aussi ceux de concept, de 
qualité essentielle, de réalité, de phénomène; ou plutôt cest 
toujours une loi, mais celle qui préside au phénomène et 
constitue sa véritable nature, autant que la loi religieuse ré- 
gissant la conduite. Le chapitre de Suzuki consacré au Dhar- 
makaya serait irréprochable, si l’auteur avait explicitement 
reconnu que le premier des trois corps, quoiqu'il ait pris très 
vite une acception ontologique, a toujours gardé son acception 
originelle. En tant qu'abstraction suprême, c’est le premier 
principe métaphysique ; en tant que prototype de la moralité, 
c’est le premier principe religieux. L'union, l'identification 
même de ces deux notions n'a rien de surprenant; car 
l'absolu, qu'il s'agisse de lé de Plotin où du Tao de Lao- 
tse, fut toujours revêtu par esprit humain de ces deux carac- 
tères. 

Sans doute, M. de La Vallée Poussin, dans son compte 
rendu relatif à l'ouvrage de Suzuki (J.R.A.S., 1908 , p. 889), 
prétend que le bouddhiste japonais a «tout brouillé» en pré- 
sentant le Dharmakaya comme le substrat ontologique du 
devenir phénoménal; cependant le savant professeur de Gand 
avait proclamé lui-même, dans son article antérieur de deux 
années, que l'essence du Dharmakaya est supérieure à toute 
forme (aräpa), à toute pensée, qu’elle est à la fois immanente 
à la chose, dont elle fait la réalité même, et transcendante à 
l'égard du phénomène contingent et limité; ne voilà-t-1l pas 
autant de traits du principe dont doivent dériver tout être et 
toute intelligibilité? Or ce sont ces mêmes traits que met en 
pleine évidence le texte de l’Avatamsaka Sütra cité par Suzuki : 
un, éternel, omniprésent, quoique autonome, le Dharmakaya 
«nest pas un dharma particulier, ni une forme particulière 
d'action, mais il enveloppe tous les dharmas, toutes les acti- 
vités»; il a lubiquité de l'espace, il engendre vie et lumière 
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comme le soleil. Évidemment il ne faut pas l’assimiler à un 
atman substantiel, puisque c’est la source, la loi du devenir, 
mais quoique le bouddhisme ait transposé en termes phéno- 
ménistes le vieux substantialisme brahmanique, il paraît bien 
avoir gardé la même « Weltanschauung». Le premier principe 
fût-il, comme l’admirent certaines écoles bouddhiques, le vide 
pur et simple, ce néant pourvu des caractères que nous venons 
d’énumérer serait encore un absolu, le seul d’ailleurs qui con- 
vint comme principe de phénomènes dont la nature même est 
radicalement illusoire. 

Le Dharmakäya, devenu un principe métaphysique, resta si 
bien la loi religieuse hypostasiée, que le texte de FAvatam- 
saka Sutra nous le dépeint comme un dieu de compassion et 
d'amour, qui nous gratifie de son illumination libératrice et de 
sa grâce aflectueuse. Doué d'intelligence (prajña), de pitié (ka- 
runä), de volonté (pramidhänabala), il suscite pour le salut des 
êtres ces Bouddhas qui incarnent aux yeux des hommes la 
loi morale elle-même en montrant la « voie». Car il est le véhi- 
cule et la base de la loi (dharmadhatu), la matrice de tous les 
Bienheureux qui parviennent à la délivrance (tathägatagarbha). 
Il faut entendre par cette expression à la fois la matrice qui les 
enfante ct le réceptacle où, par réciprocité, ils viensent dé- 
poser la semence des mérites acquis; celte doctrine semble 
n'être qu'un aspect de la théorie de l’alaya-vijñäna, intellect 
réceptacle d’où jaullissent et où s'accumulent tous les germes 
(bija). Ne nous hâtons pas de crier à la contradiction; une to- 
talité de l'être, un «stock des mérites» n’est concevable que 
comme une productivité et comme un emmagasinement; toute 
fécondité implique génération et fécondation. Il peut sans 
doute sembler étrange que le Dharmakäya d’un Bouddha (car 
tous les Bouddhas possibles possèdent, théoriquement, les 
trois käya) soit proclamé la matrice des autres Bienheureux; 
mais c’est simplement une façon d'indiquer que le Dharmakäya 
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appartient en commun à tous les Tathägatas M, c'est-à-dire 
d'affirmer lunité du bouddhisme, l'identité-de sa philosophie 
et de sa morale à travers l'infinie multiplicité des Bouddhas 
concevables. 

Peu importe dès lors que la piété tibétaine ou chinoïse ait 
souvent affublé de personnalités mythiques ce concept de 
Dharmakäya, peu importe qu'on Pait nommé au cours du 
moyen âge, et surtout hors de FInde, Vairocana, Amitayus, 
Amitabha; nous tenons pour assuré que le Dharmakäya, en 
raison de ses attributs à la fois métaphysiques et moraux, est 
proprement la conception mahäyäniste de labsola ©’. 

Cela seul peut déjà nous suggérer, a priori, que ce «corps 
essentiel 8)» est doué d’une certaine prééminence à l'égard des 
deux autres kayas, car une pluralité d’absolus constituerait un 
non-sens. En eflet, les textes s'expriment à ce propos avec 
toute la clarté désirable. Les deux derniers sont des «aspects » 
du premier, dit Açvaghosa ( Suzukr, Mahäyäna Craddhotpäda, 
P- 100); le premier est le fond des deux autres, déclare 
Asañga (S. Lévr, loc. cit. t. IT, 1x, v. 60). 


[IL Sambhogakaya. — La traduction la plus littérale du 
nom consacré au deuxième käya serait, en un français issu du 
latin, «corps de complaisance»; en un francais issu du grec, 
«corps de sympathie»; celle qui rend le mieux le sens du mot 
sanscrit est «corps de jouissance ou de béatitude » (bliss, en- 


joyment; Seligkeit; Loi spyod; pao chen #k #). Mais quand 


0) Açvaghosa l'appelle el’universel Dharmakäya de tous les Tathägatas», 
Mahay. Grad., trad. par Suzuki, sous le titre de Awakeniig of the Faith, Chicago, 
1900. 

@) Certains auteurs ont admis non pas trois, mais quatre käyas, considé- 
rant je Dharmakäya lui-même comme dérivé d’un kaya plus fondamental et 
irréductible, le sväbhävikakaya. Ce que nous venons de dire du Dharmakäya 
s'applique alors à cet «Urgrund», pour parler comme la mystique allemande. 

(G) Ainsi traduit M. S. Lévr, loc. cit. 
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il s’est agi de déterminer la valeur de cetle expression, les 
interprètes de la pensée bouddhique se sont trouvés dans le 
plus cruel embarras. 

Selon M. de La Vallée Poussin, «un Bouddha, tant quil 
n’est pas encore plongé dans le Nirvana, jouit, pour son propre 
avantage et pour l'avantage d'autrui, du fruit de sa conduite 
charitable comme Bodhisattva ». — Mais, dirons-nous, si le 
Sambhogakäya est un stade antérieur à l'état de Bouddha, on 
s'explique mal que ce soit un corps du Bouddha. Notre auteur 
ajoute une seconde interprétation : ce serait «le Dharmakaya 
évolué à l’état d’être, de béatitude, de charité, d’éclat lumineux 
ou l'intellect (wyñana) en tant qu'il est individualisé comme 
Bouddha ou Bodhisattva ». — C’est maintenant un moment 
ultérieur à l'acquisition de Tétat de Bouddha. Et nous aime- 
rions à savoir quel est le rapport entre la jouissance qu'a le 
Dharmakäya de lui-même, et son extériorisation en d’autres 
êtres. Ne demandons pas à Suzuki une solution : il avoue que 
la nature du Sambhogakaya reste pour lui fort peu intelhi- 
gible. 

Ce dernier interprète de la pensée bouddhique a pourtant 
eu le mérite de reconnaître que le Sambhogakaya, toujours 
cité entre les deux autres käyas, doit jouer le rôle d’un inter- 
médiaire. En eflet, les textes semblent le représenter comme 
moins spirituel que le Dharmakäya, moins matériel que le Nir- 
manakäya; il est visible, doué de forme (räpavan, rüpakäya), 
susceptible d’être entendu (rutaragi) 1). I] consiste, au dire d’A- 
sañga, en les cinq skandhas (rüpa, vedanä, sampñä, samskära, 
viräna). Au lieu d’être, comme le Dharmakäya, enfermé dans 
son essence (çuddhakäya , svabhävakäya) , il est un corps VI- 
sible réel (svabhämkarapakaya). I faut donc voir en lui non 
seulement un intermédiaire, mais une apparence que revêt le 


} Cf. ve La Vazzée Poussin, passim. 
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Dharmakaya pour se révéler en quelque manière, une mani- 
festation. 

Si nous nous posons cette question : à qui s'adresse une 
telle révélation ? les textes répondent avec unanimité : aux 
Bodhisattvas. Rarement les auteurs bouddhiques mentionnent 
le Sambhogakäya sans parler des Bodhisattvas, et c’est d’eux 
uniquement qu'il s’agit à propos du Sambhogakäya(. La na- 
ture des destinataires explique le caractère de la manifestation. 
Malgré leur excellence, les Bodhisattvas ne possèdent pas en- 
core lincomparable dignité des Bouddhas ; ils ne peuvent per- 
cevoir le Dharmakaya que sous des apparences sensibles; il 
faut done qu'il se présente à eux sous une forme de ce genre. 
Mais celles qu'il revêt sont, en comparaison des apparences 
sensibles de la vie commune, prestigieuses et prodigieuses; 
elles affectent, par exemple, l'aspect d’un météore resplendis- 
sant, analogue au corps béatifique des saints du christianisme 
ou même au corps glorieux de Jésus. 

Envisageons tour à tour cette manifestation au point de vue 
des êtres auxquels elle se communique, et au point de vue de 
celui dont elle émane. Si sublime soit-elle, cette révélation 
est indigne d’un Bouddha, qui a dépassé toute dualité en 
s’abimant dans le Nirvana. Aussi, eu égard à la vérité stricte, 
le Sambhogakaya n'existe pas; 1l convient d'y voir, comme dit 
Asañga , une « création de l'esprit » de l'alaya-vijñana. Suzuki pa- 
raît s’alarmer de cette expression , comme si elle ouvrait la porte 
à un certain sceplicisme. Que le savant bouddhiste se rassure : 
cela ne compromet en rien la réalité propre au Sambhogakaya : 
aussi vrai qu'il y a des Bouddhas et des Bodhisattvas, aussi véri- 
tablement il existe des corps de jouissance, car ce sont pour ainsi 
dire les points de contact ou d'inlersection entre les Bouddhas 
et les Bodhisativas, puisque, nous venons de le reconnaitre, 


(Q) Cf. Cnavanxes, art. cité, texte sanscrit paraphrasé par Fa-hien; Rocmxe, 
op. cit., p. 200-201; AGvAGHOSA, 0p. cit. 


. 
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un Sambhogakäya est un Bouddha se rendant « parlicipable », 
comme dirait Malebranche; aux Bodhisattvas. La réalité du 
Sambhogakäya ne saurait être que relative à celle des êtres 
pour qui elle existe; c’est une création de Fesprit, en ce sens 
que les Bodhisattvas ne se haussent à une intuition du Dhar- 
makäya qu'en un acte de samadhi, extase inférieure encore à 
Fa Bodhi suprême; aussi le Sambhogakaya est-1l appelé sama- 
dhakäyaW. Il va de soi que cette adhérence momentanée des 
Bodhisattvas au Bouddha se présente comme le fruit, la ré- 
compense des mériles accumulés par ces êtres d’une sainteté 
quasi parfaite : le Sambhogakäya peut donc se nommer wipa- 
kakäya, corps de rétribution ®. On comprend dès lors que le 
corps de béatitude n’ait de sens qu'au point de vue pratique 
et qu'il fasse partie du purya-sambhära, non du jñäna -sam- 
bhära («equipment of merit, of knowledge», selon la traduc- 
tion de M. de La Vaflée Poussin), puisque, aussi bien, le Sam- 
bhogakäya est un objet d’adoration et d’édification pour les 
Bodhisattvas, auxquels il doit faire apparaître les marques 
caractéristiques de l’état de Bouddha. 

Le Sambhogakaya est si peu illusoire, qu'il est fondé en 
réalité au point de vue même du Dharmakaya; à cet égard 
encore ce sera une «création de l'esprit». Mais comment un 
être pour qui le devenir s’est évanoui, pour qui toute dualité 
fut à jamais franchie, peut-11 posséder un corps de béatitude, 
c'est-à-dire prendre souci de se manifester extérieurement ? 
M. de La Vallée Poussin reste perplexe; selon son habitude, 
il risque deux réponses : 1° la surabondance des mérites accu- 
mulés par le Bouddha trouverait d'elle-même, automatique- 


U) Rocxmiz, p. 200. Cette intuition ayant le Dharmakäya pour objet, on com- 
prend que les Tantrikas aient postérieurement appliqué le nom de Samaädhi- 
kaya au Dharmakaya. Cf. pe La Varrée-Poussin, art. cit., sect. relative au 
Dharmakaya, A, $ 2, fin. : 

® Mahayana Craddh., p. 101. 
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ment, son emploi dans une contribution cflicace au salut des 
êtres; 2° le Sambhogakäya supposerait une véritable compas- 
sion de la part du Dharmakäya. — Mais si la grâce du Bouddha 
opère mécaniquement, qu’a-t-11 besoin de compassion ? Sans 
doute, que deux explications soient contradictoires, cela ne 
prouve pas qu'elles soient sans fondement historique. Mais, 
croyons-nous, si l'on désire savoir comment un Bouddha peut 
posséder un Sambhogakäya, il faut d’abord connaitre pourquoi 
il y est intéressé. Or, à cet égard, un texte du Suvarna pra- 
bhäsa Sütra (fase. 2, chap. 3, cité par Suzukr) nous paraît 
instructif : « Ni le soleil ou la lune, ni la surface de l’eau, com- 
parable à un miroir, ni la lumière ne sont conscients d’eux- 
mêmes; mais quand ces trois choses sont mises en relation, il 
se produit une image.» Qu'est-ce à dire ? sinon que le Dhar- 
makäya, symbolisé par l'astre, ne peut jouir de lui-même que 
s'il se reflète en des êtres non pas absolument, mais relative- 
ment différents de lui, les Bodhisattvas, représentés dans cet 
exemple par la nappe liquide; et que l'intermédiaire unissant 
les deux termes, c'est le Sambhogakäya, ici figuré par la lu- 
mière : métaphore d'autant plus heureuse qu'il est réellement, 
nous le savons, sous un certain aspect une sorte de météore. 
Le Sambhogakäva, dit Asañga) «a pour indice la plénitude 
du sens de soi»; en d’autres termes : le corps de jouissance est 
la conscience que prend de soi l'absolu. Préeisément parce qu'il 
est supérieur à toute dualité, 1l requiert l'existence d’autres 
êtres presque aussi parfaits que lui, mails encore Inégaux à sa 
propre nature, afin de se mirer, pour ainsi dire, dans l'image 
qu'il leur donne de lui-même. 

Voilà, selon nous, en quel sens la jouissance que le Dhar- 
makäya procure aux Bodbisattvas et celle qu'il prend de lui- 
même coïncident, s’identfient dans le Sambhogakaya. Spinoza, 


0) Loc. cit. IX, $ 63. 
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traitant avec d'autres concepts un problème semblable, décla- 
rera, d'une facon analogue, que dans l'amour intellectuel de 
Dieu, l'amour de l'homme pour Dieu, l'amour de Dieu pour 
l'homme et l'amour de Dieu pour lui-même ne font qu'un. L'éty- 
mologie du mot sanbhoga confirme peut-être notre interpréta- 
tion : ce terme désigne essentiellement l'union sexuelle, où, 
en une volupté à deux, la jouissance de lun constitue la 
jouissance de l'autre. La principale difficulté que nous éprou- 
vons à nous faire une idée du Sambhogakäya réside dans 
son caractère à la fois objectif, comme manifestation, et 
subjectif, comme béatitude. Mais toute métaphysique a été 
forcée, bon gré, mal gré, de reconnaitre à l'absolu ces deux 
caractères; le Dharmakaya n'étaitil pas déjà être et bodhi ? 
Nous ne nous flattons pas, d'ailleurs de dissiper Îles incerti- 
tudes qui flottent autour du concept de Sambhogakaya : le 
rendre pleinement intelligible serait se méprendre sur sa si- 
gnification authentique, puisqu'il faudrait être Bodhisattva 
pour pénétrer véritablement son sens, de même que le Dhar- 


makaya n'est compréhensible — à supposer qu'on ait encore 
le droit d'employer ce mot — qu'aux seuls Bouddhas. 


LL. Nérmaänakaya. — Par bonheur, notre tâche devient plus 
aisée si nous abordons le troisième käya, car le commun des 
mortels (préhagjana) peut saisir de quoi il s'agit. Virmäna 
(sprul: hoa 4) éveille l'idée d'un fantôme évoqué par sorcellerie, 
d'une puissance magique d'illusion, faiseuse de prestiges: par 
suite, l'idée d'une force capable de se transformer en des ap- 
parences multiples. Nirmanakaya a done pu se traduire « corps 
créé ou transformé » (M. de La Vallée Poussin}, corps « méta- 
morphique » (M. S. Lévi); nous dirons simplement : corps de 
transformation. 

Quand nous passons du Sambhogakaya au Nirmanakaya, 
nous nous éloignons du fond de l'ebsolu, d'une façon qui rap- 


(591) RENE TE 
pelle de très loin la transition des attributs aux modes dans le 
spinozisme. Nous avons encore affaire à un aspect du Dharma- 
käya, mais aussi extérieur que possible : son caractère n’esl 
plus le «sens de soi », mais le «sens d'autrui»); selon Açvagho- 
sa, c’est une «conscience se particularisant en phénomènes ». 
Dans le Dharmakaya lessence du Bouddha était tellement in- 
térieure à elle-même, qu’elle se renfermait en une indivisible 
unité, supérieure à toute conscience; dans le Sambhogakaya 
cette essence se rend accessible, sans toutefois se diviser, aux 
êtres devenus les plus proches d'elle-même; dans le Nirmana- 
kaya elle s’extériorise en apparences imparfaites, individuelles , 
muluiples. Quelles sont ces apparences, et pourquoi cette ex- 
tériorisation ? 

Nirmanakaya désigne avant tout les Bouddhas sous la forme 
où ils ont apparu ou apparaîtront sur cette terre. Au lieu de 
rester indiflérents dans l'éternité, ils envoient en ce monde de 
misère des reflets (pratibimba) d'eux-mêmes, aussi accomplis 
que le comporte la condition terrestre, sujets cependant à la 
maladie, à la vieillesse, à la mort, Le dernier de ces Sauveurs 
accommodés à la nature de notre monde se nommait Gakya- 
muni; le prochain sera Maitreya. 

Le nom de Nirmanakaya s'applique en outre, en un sens 
plus large, à toutes les apparences sensibles, aux phénomènes 
du monde du désir (kämaloka). Aussi ce kaya estl présent 
partout (sarvatraga); il est le créateur (wrmaätar) de cet uni- 
vers, théâtre de notre vie. 

Peut-être se scandalisera-t-on, objectant que celte nature 
illusoire, pétrie de concupiscence et de souillure, ne saurait 
résulter du même principe qui, sous les espèces d’un Cakya- 
muni, conduit les êtres à la délivrance. À raisonner ainsi on 
méconnaitrait cette vérité que le péché est la condition du 


0) Asañga, thid., IX, 63. 
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salut, que par suite la puissance d'illusion travaille en vue du 
bien; car pour qu'il y ait lieu de sauver les hommes, il faut 
que l'erreur les sollicite. Une idée analogue transparaît jusque 
dans le christianisme, inspirant le fameux cantique médiéval : 
«0 felix culpa, quac talem ac tantum meruit habere Redempto- 
rem ! » La spéculation bouddhique suppose avec plus de hardiesse 
que la même force enchaîne et libère, déçoit et illumine. Le 
Nirmäanakäya est tout ensemble le magicien, la fantasmagonie, 
la voie vers laffranchissement de l'illusion : c’est sa manière 
à lui d’être à la fois objecuf et subjectif. «Ce corps métamor- 
phique, dit Asañga, a de grandes magies pour faire la libéra- 
tion» (IX, 64). Il constitue la vie physique et l'effort moral 
des êtres suscepübles de progrès : le vulgaire, les Gravakas, 
les Pratyekabouddhas®), Un concept de ce genre s'impose à 
toute doctrine non dualiste; déjà pour le brahmanisme et 
même pour le bouddhisme primitif, pénétrer la nature de 
l'erreur, c'étail proprement connaître la vérité. La même idée 
se retrouve ici sous une forme plus imagée, dans cette identité 
du créateur ct du sauveur au sein du Nirmänakävya. 


Signification historique et sens phalosophique de la doctrine. 


Il cst regrettable que l'insuffisance des documents dont 
_nous disposons nous ait contraint de restituer cette abstruse 
théorie des trois corps au moyen de textes des provenances et 
des époques les plus disparates. Le sens de la doctrine ne sera 
vraiment connu que lorsque nous pourrons déterminer dans 
quelles circonstances elle est née, dans quelle mesure elle a 
varié. Apparue aux environs du début de lère chrétienne dans 
l'Inde du Nord-Ouest, elle constitue l’un des points fondamen- 
taux de la philosophie bouddhique toule nouvelle qui s’élabo- 


! Rockuizz, loc. cit.: Gnavanves, loc, eif., lexle paraphrasé par Fa-hien; 
Mahay. (rad., passim. 
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rait alors dans ces régions, le Mahäyäna. Toutefois, on trouve 
des amorces d'une doctrine de ce genre jusque dans le boud- 
dhisme du Sud où elle né s’est pas développée. Seule parmi 
les écoles du Petit Véhicule, la secte Sautrantika reconnut le 
Dharmakäya et le Sambhogakäya, ignorant d'ailleurs le Nir- 
mänakäya D. Malgré la pauvreté de nos renseignements sur les 
divers conciles où s’élabora la dogmatique bouddhique, nous 
pouvons dans une certaine mesure concevoir comment se forma 
l'idée du Trikäya. Déjà dans lAñguttara Nikäya (Il, 38), 
Cäkyamunt s'exprime ainsi: «Je ne suis pas un homme; sache, 
à Brahmane, que je suis un Bouddha!» Malgré la résistance 
des vieux bouddhistes, l’école du grand concile (Mahasañ- 
ghika) fit prédominer la théorie selon laquelle le Bouddha est 
surnaturel (lokottara), transcendant au monde. Le corps sous 
lequel on la vu ne peut être qu'apparent; un Bouddha ne sau- 
rait être sujet aux conditions terrestres : doctrine qui, pour les 
mêmes raisons, produisit dans le christianisme lhérésie du 
docétisme et dans le bouddhisme le dogme du Nirmäanokaya. 
Le corps corporel du Bouddha (rapakäya , bhütkäya) n’a 
pas de limites (koti), pas plus que son pouvoir, ni sa vie. Le 
Suvarna prabhäsa Sutra se demande avec angoisse pourquoi 
Gakyamuni mourut à quatre-vingts ans; en réalité l'âge du 
Bouddha ne peut pas plus être compté que ce qu'il faudrait de 
grains de moutarde entassés pour équivaloir au mont Sumeru. 
«Le Bouddha n’est jamais entré dans le Parinirvana; le bon 
Dharma ne périra jamais.» — Pourtant, dira-t-on, Gakya- 
muni à vécu une vie d'homme, il a prononcé des paroles 
saintes, mais humaines ? — Erreur : quand le Bouddha pa- 

Q) Kenn, Manuel. — Dans la première phrase de son commentaire sur la 
Maädhyamkakarika, Nagarjuua, l'un des fondateurs de la doctrine mahayaniste 
des Mädhyamikas (in° siècle), parle du dharmakäya au sens de l'ensemble des 
dharmas, mais sans hypostasier ce concept; il ne fait d’ailleurs aucune mention 
des deux autres corps. Cf. Max Varcesen, Die mittlere Lehre des Nagärjuna, 


Heidelberg, 1911, p. 1. 
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raissait dormir, il ne dormait pas; quand il paraissait méditer, 
il ne méditail pas, car il n°y avait pas pour lui de problèmes, 
mais une sympathie intégrale avec la vérité; quand il parlait , 
le sens véritable de son langage n’était pas celui des paroles 
entendues. Son corps n’était pas physique, 1l ne se composait 
pas d'éléments, d'os, de sang, mais d’une nature toute spiri- 
tuelle (1), 

Nous entrevoyons par là comment on transforme un homme 
en dieu; mais ce processus se complète d’un processus inverse, 
également nécessaire. Après avoir dépouillé l’homme concret 
de toutes ses propriétés, sous le prétexte qu’elles sont contin- 
gentes et imparlaites, afin de le sublimer en une abstraction 
idéale, il faut ensuite, pour que cet absolu parle au cœur et 
mérite d’être adoré, lui rendre certains des traits de l’huma- 
nité. Cest ainsi qu'au concile de Pätaliputra, en dépit des 
vieux bouddhistes, fut admis que le Bouddha était doué de 
compassion ?). Inutile de chercher à concilier cette pitié divine 
avec la sereine indifférence d’un être entré au Nirväna; les- 
sentiel n’est pas la cohérence des concepts, mais la détermina- 
lion d’un être à qui puisse s'adresser un culte : il s’agit non de 
logique, mais de religion; ou plutôt c’est l’elfet de cette lo- 
gique spéciale, la logique religieuse. 

Ainsi, le problème des trois corps naquit d’un effort spécu- 
latif pour concilier les traits contradictoires de la personnalité 
du Bouddha : la valeur absolue de son enseignement et les 
contingences de sa vie humaine. La solution consiste à poser 
dans l'éternel un Dharmakaya absolu, et à projeter dans le temps, 
dans l’espace, dans le monde, une ombre de ce dieu, le Nirmana- 
kaya. Problème et solution vont toujours de pair et, à vrai dire, 
ne font qu'un. Dès l'époque d’Acvaghosa, la doctrine est consti- 

9 Manaygrr, Recherches sur le Bouddhisme (Annales du Musée Guimet, IN), 


p. 24 et n. 1. 
@ Kathavatihu, XVI, 3. 
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tuée, c’est-à-dire vers le milieu du 1° ou ur siècle de notre ère, 
el même un ou deux siècles antérieurement, si, comme le 
croit Suzuki, le Maähayäna Craddhotpada ne fait que résu- 
mer des doctrines déjà classiques lorsqu'il fut rédigé. Très 
simple chez cet auteur, la doctrine prend une forme mélaphy- 
sique bien plus abstraite chez Asañga, près de trois siècles 
plus tard. Elle revêt aussi la forme d’un culte populaire; des ex- 
volo sont consacrés au Sambhogakäya où au Nirmanakaya 
comme chez nous au Sacré-Cœur. Le dogme nouveau s'étend 
au Tibet, à la Chine, à la Mongolie, au Japon; il s’y perpétue 
jusqu’à nos jours. Au cours du moyen âge, le tantrisme multi 
pliz selon sa fantaisie les corps du Bouddha, qui furent quatre, 
cinq, ou plus nombreux encore U), 

De ces renseignements, combien vagues, nous ne l’ignorons 
pas, sur l’évolution de la doctrine, nous pouvons tirer quelques 
inférences sur les sources de la théorie. Son apparition brusque 
semble indiquer une influence étrangère, d'autant que son 
pays d'origine, le Gändhära, était hellénisé depuis l'époque 
d'Alexandre. Les Indo-Scythes de Kaniska, dont la prospérité 
ainsi que la puissance guerrière coïncident avec époque où se 
forma la doctrine des trois corps, ont dû contribuer à sa consti- 
tution, comme intermédiaires entre la pensée irano-grecque et 
celle de l'Inde, et servir à sa propagation à travers l'Asie cen- 
trale. Nous indiquerons tout à l'heure en quel sens, d’après 
nous, un lointain écho du néoplatonisme se répercute peut- 
être dans la théorie en question. L’interposition de l'esprit per- 
san dans cette transmission est certaine; en fait, le texte mani- 
chéen récemment traduit par MM. Chavannes et Pelliot ® fait 
allusion aux Bouddhas de transformation, c’est-à-dire aux Nir- 
mänakäyas. Une influence de la Trinité chrétienne ne parait 


* 0) De La Vassée Poussin, pussim. 
® Journ. as., novembre 19114 p. 273. 
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pas vraisemblable, car l'élaboration de la doctrine du Trikäya 
doit être antérieure d’au moins un siècle. 

L’attrait de la recherche des influences étrangères nous fe- 
rait à tort méconnaître les origines indiennes du dogme nou- 
veau. Cette transformation d’un bouddhisme primitif presque 
exclusivement moraliste en une métaphysique s'explique pour 
une part grâce à l’intrusion des philosophies ambiantes au sein du 
bouddhisme. La doctrine du Nirmänakaya paraît calquée sur la 
théorie Sämkhya selon laquelle la matière, puissance d'illusion, 
travaille néanmoins pour la délivrance de l'esprit, ainsi que sur 
la thèse védantique selon laquelle le Brabman — entendez le 
Dharmakaya — produit par sa maya — entendez nirmana — 
la fantasmagorie cosmique. Non moins indéniable est l'influence 
de lhindouisme populaire. Le Trikaya fait en quelque sorte 
pendant à la Trimurti; le Dharmakäya s’incarne pour ainsi dire 
en Çakyamuni, en Maitreya, etc., à la façon dont Visnu daigne 
apparaître 1ci-bas en ses divers avaläras. Et cette descente plus 
ou moins illusoire, ici et là, a Loujours pour prétexte de sauver 
les hommes, elle est imputable à la compassion divine. Aussi 
est-ce la foi aimante et dévote qui mène au salut : le Dharma- 
kaya, jalousement aimé de ses fidèles et lui-même tendrement 
affectueux à l'égard de ses ouaï'les, ressemble à Krsna, le divin 
maître de la bhaku. 

En signalant certains antécédents de la doctrine des trois 
corps, nous ne songeons nullement à réduire limportance de 
la révolution attestée par l'apparition de cetie théorie. L’altéra- 
ton du bouddhisme qui, d'abord purement moral, devient 
métaphysique, doit être rapprochée de l'évolution du christia- 
nisme aux trois premiers siècles, et de la transposition du con- 
fucéisme moral en une philosophie abstraite à l'époque des 
Song. Cette métamorphose accomplie, dans trois grandes eivi- 
lisations, peut nous suggérer que la religion n’est pas d'ordre 
uniquement social, mais qu'elle tend nécessairement à une vue 
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systématique sur l’ensemble des choses; en d’autres termes 
qu'une morale, pour devenir une religion a besoin de s’an- 
nexer une métaphysique. En effet, la doctrine des trois corps 
représente une attitude nouvelle non seulement de l'esprit 
bouddhique , mais de l'esprit indien en général. Jusqu’alors, la 
morale avait été indistincte de la spéculation; on aspirait à se 
résorber en le Brahman, parce que tous les grands rsis avaient 
proclamé l'identité du Brahman et de l’Atman. Mais, à partir 
du jour où la foi bouddhique fut établie sans autre fondement 
que les biographies de Çäkyamuni et les décisions des conciles, 
on éprouva le besoin d'une justification théorique de la foi. Et 
cela produisit un renversement des idées indiennes. Jusqu’alors, 
tout l'effort religieux et philosophique avait consisté à s'évader 
de apparence pours "absorber dans la vérité absolue; c’étaitune 
ascension, Ou, pour parler comme Plotin, une conversion par la- 
quelle âme s'échappe de sa prison pour remonter à son principe. 
Mais lorsqu'il fallut justifier l'effort moral, il fallut aussi expliquer 
pourquoi le salut est possible, pourquoi l'erreur est possible, 
comment même elle est nécessaire au salut. On fut forcé de 
surmonter le dualisme latent du Brahmanisme, celui de Brah- 
man et d'avdya, celui de purusa et de prakru ; il fallut rattacher 
le relatif, lillusoire, le contingent, à l'absolu, au vrai, au né- 
cessaire. D'où la théorie du Sambhogakäya et du Nirmanakaya, 
qui inaugure sur la terre indienne une sorte de doctrine de 
l’émanation {syandana, comme disent les Tantrikas, Nämasam- 
a, sur le vers 79 du Dharmadhatunisyanda), une doctrine de 
la pravrtt, ou, pour parler comme Plotin, de la procession par 
laquelle Pabsolu se dégrade et s’atténue, tout en restant lui- 
même, pour fonder l'existence des êtres. Autant cette doctrine, 
chez Plotin, était nouvelle dans la philosophe grecque, autant 
elle est nouvelle, dans la théorie des trois corps du Bouddha, 

au sein de la pensée indienne. Étant donné l'antériorité du 
néoplatonisme, son action sur Île Mahayana est vraisemblable, 
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Non pas d'ailleurs qu'il y ait lieu de supposer une parenté quel- 
conque entre les trois hypostases alexandrines et lés trois kayas. 
A vouloir trop prouver, on risquerait de compromettre les 
causes les mieux fondées. En tout cas, les schèmes d'intelli- 
gibilité sous lesquels le monde est pensable sont en nombre si 
restreint, qu'il ne saurait nous être indifférent de constater 
que, vers la même époque, pour des raisons différentes, mais 
comparables, une doctrine de Fémanation s’est implantée en 
Grèce et aux Indes. 


APPENDICE". 


EXTRAIT DU CHAPITRE VI DE L'ABHISAMAYALAMKARA. 


Sarväkäram viçuddhim ye dharmah präplä niräsraväh | 
sväbhäviko muneh käyas tesäm prakrtilaksanah || 1 


() Nous devons à la bienveillance de M. le professeur L. de La Vallée 
Poussin, de pouvoir donner en appendice cet extrait inédit de l’Abhisamaya- 
lamkära (chap. vi) et de deux commentaires de ce texte. L'un est tiré de 
l'Abhisamayalamkaraloka ; autre, étroitement apparenté au premier, est issu 
d’un ouvrage inconnu représenté par quelques folios d’un manuscrit népalais 
de la collection Bendall. Qu'il nous soit permis d'adresser à M. de La Vallée 
Poussin, pour la confiance qu’il nous a témoignée en nous communiquant ces 
documents, l'expression de notre gratitude. Il semble certain que les deux 
commentaires que nous venons de mentionner ne font qu’un en réalité; car 
un manuscrit de l’Ablusamayälamkaraloka, que possède M. Sylvain Lévi et 
qu'il a eu la bonté de nous faire connaître, donne uno tenore et comme un 
texte unique ce qui s’est présenté à M. de La Vallée Poussin comme étant 
d’une part un fragment de l'Aloka, de l'autre un fragment népalais de la 
collection Bendall. Les variantes les plus importantes fournies par le manuscrit 
de M. Sylvain Lévi seront indiquées; nous appellerons ce manuscrit A. L’Abhi- 
samayälamkära est considéré par la tradition comme ayant été révélé à Asañga 
par le Bodhisattva Maitreya; cet ouvrage, qui se présente comme un résumé 
de la Prajñna Päramità, est un des textes essentiels de la doctrine Yogäcara. Cf. 
STCHERBATSKOI, La littérature yogacara d’après Bouston (Muséon, 1905, IT, 
p. 144-155). Sur l'époque approximalive où vécut Asañga,. cf. p. 1 et 2 de 
l'introduction au tome IT du Mahayana Saträlamkära, édité et traduit par 
M. Sylvain Lévi, Paris, Champion, 1911. 
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bodhipaksyäpramanäni vimoksä anupürvika | 
navätmikä samäpaltih krtsnam daçavidhätmikam | 2 
abhibhväyatanäny astaprakäräni prabhedatah | 
aranà pranidhijñanam abhijñäh pratisamvidah | 3 
sarvakäräçeatasro ’tha çuddhayo vaçilä daça | 
baläni daça catvari vaiçäradyäny araksanam | 
tividham smrtyupasthänam tridhä sammosadharmala | 
väsanäyäh samudghäto mahati karunä jane | 5 
ävenikä muner eva dharmaä ye ‘städaçeritäh | 
sarväkärajnalä ceti dharmakäyo ’bhidhiyate || 6 
çrâvakasyaranä drstir nrklecaparihäritä | 
tatkleçasrotaucchittyai grämädisu jinärana || 7 
anäbhogam anäsañgam avyäghätam sadä sthitam | 
sarvapraçnäpanud bauddham pranidhijnaänam isyate || 8 
paripakam gate hetau yasya yäsya yada yadä | 
hitam bhavati kartavyam prathate Lasya tasya sah | 9 
varsaty api hi parjanye naiväbijam virohali | 
samutpäde ‘pi buddhänäm naäbhavyo bhadram açnute || 10 
ii Käritra vaipulyäd buddho vyäpi nirucyate | 
aksayatväcca tasyaiva nitya ity api kathyate || 11 
dvätrimçallaksanäçiti vyañjanätmä muner ayam | 
sämbhogiko matah käyo mahäyänopabhogatah | 12 

(1) 
karoti yena citrami hitäni jagatah samam | 
äbhavät so ’nupacchinnah käyo nairmäniko muneh || 33 
tathä karmäpy anuechinnam asyäsamsäram isyale | 
gatmäm çamanam karma samgrahe ca caturvidhe || 34 
niveçcanam sasamklece vyavadänävabodhane | 
sattvanäm arthe®)yathätmye satsu paramiiasu ca || 35 
buddhamärge prakriyaiva çünyaläyäm dvayaksaye | 
samkete ’nupalambhe ca paripake ca dehinäm || 36 
bodhisattvasya märge ’bhiniveçasya nivärane | 
bodhipräptau jinaksetra viçuddhau niyatim prati || 37 
aprameye ca sattvärthe buddhasevädike gune | 
bodher añgesv anäçe ca karmanäm salyadarçane 


38 


@) Suit une énumération des trente-deux laksanas (v. 13-17) et des anu- 
laksanas (v. 20-32). Cf. la dissertation de Burnouf sur cette théorie, à la suite 
du Lotus de la Bonne Loi. 

@) À : artha. 
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viparyäsaprahäne ca ladavastukatänaye | 

vyavadäne sasambhäre samskrtäsamskrtam "? prati || 39 
vyalibhedäparijnäne nirväne ca niveçanam | 
dharmakäyasya karmedam saptavimçatidhä matam || 4o. 


ALOKA. 


Yadäyam subhüte bodhisattva ityadi | yadä sarvamaäyädivivarjitair 
manasikärair  yathoktakramena  prajñäpäramitä(senät) ®  sarvadharma- 
mäyopamaläm sarväkärajfatayänugammesyali | märgajñalayävatarisyati 
sarvakärabhisambodhenävabhotsyate | mürdhäbhisamayena cintayisyali | 
anupürväbhisamayena tulayisyati | ekaksanäbhisamayenopapariksis yate | 
dharmakäyabhisambodhena ca bhävayisyati | tada näsya bodhisativasya 
durlabhä sarvagunänäm dharmakäyasvabhävaänäm buddhaksetrasya säam- 
bhogikakäyalaksanasyänuttaränäm ca buddhadharmänäm sakarmaka(- 
nirmänakäyasvarüpänäm paripürir ity avayavärthah | 

samudäyärthastäcyale | sarvadharmakäyabhisambodhah svabhavika- 
käyädibhedena caturvidha iti | tatra prathamo ye smrtyupasthänädayo 
jhänätm{ak]a lokottarä [dharmä] dharmadhätusvarüpatvad(® anäsrava 
malänäm ägantukatvena sarvaprakaräm viçuddhim prakrüviviktalaksa- 
mäm präptäs lesäm yä prakrtih svabhävo ’nutpädaräpo ’ÿam muner 
baddhasya bhagavato lokottarena märgena präpyatvena(... 

.…. sarvadharmäpratipattyadhigatah ® svabhävikah kävah | 

pariçistakäyatrayam tathä ( samvrtyä pratibhäsamänam paramärthato 
dharmatarüpam yathädhimoksaprabhävitam buddhabodhisativaçravakädi 
gocaratvena vyavasthäpitam iti(®, .. 

tathä coktam 

sarvakäräm vicuddhim ye dharmäh präptä nwäsraväh | 
sväbhäviko muneh käyas tesäm prakrtilaksana it || (v.1) 


() 
(2) 


: ’samskrte. 
: sarvamäyavivarjiiair. 


(A : margajnalayävyavacarayisyati sarvajnatayavatarsyati. 

(5) À : sarvakarmaka. 

(6) Sva, à l'intérieur de ce mot, manque dans A. 

(A : präpyatte na kriyata ityakrtimarthenamayopamavinänasarvadharma"… 

(8) À : sarvadharmapratipattyadhigatah. 
A 
À 


À 
NY 
6) A : paramitätmana. 
A 
A 


(9) 
(10) 


: tathya. 
: 4 kathanaya | viviktävyatirekatvam vivekasya yato matam | iti nyayad 
tad avyatirelepi prthagoyavasthapyata ityavasatavyam | tathä coktam. . .- 
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. bodhipaksyah(. .. apramänäni ®.. 

de enikR dharmäh: sarvakarajiata ” tatha | maärgajnata- 
dayo ‘pi präg ukläh | sarväçrayaparavrttya®) bodhipaksyädayo nihpra- 
pañcajnänätmakäh dharmakaya(d ( ii yo) ’bhidhiyala iti kecit | tathä 
coktam 

bodhipaksyäpramänäni... (v. + 
. sarvakärajüalä celi aa ’bhidhiyate | (v. 6) 
anye tu (le vers 1 est cité.) 


EXTRAITS D'UN MANUSCRIT DE LA COLLECTION BENDALL. 


Sarve caçrayaparävrityä paravrtlä sodhipaksyädayo nihprapañcajna- 
nätmakä dharmaä dharmakäyo ‘bhidhiyata ili (kecit) || 

anye tu (le vers 1 est cité.) 

yathäbhütatvena lokottarän evänäsravan dharmän abhyupagamya 
tesam ya prakrlir anutpädatä {allaksanah svaäbhävikah käyah | sa eva 
dharmatakäyo dharmakäya iti bhävapratyayalopäd vyapadiçyata iti vya- 
khyäya® ke punas te ’näsrava dharmaä yesäm prakrtilaksano dharma- 
käyah ity äçañkya bodhipaksyetyaädikärikäm avalärayanti | tesäim yogi- 
samvrtya  viçistärthapratibhäsajananadvärenäçrayaparävrilyà  paravrtitä 
dharmadeçanädyarthakriyaäkärino ’dvayäç cittacailtäh katham avaçyä- 
bhyupagantavyäh samgrhïlä ity aparah 


07 À : tadanu smrtyupasthänädyaryastañga margäntabodhipaksyäh purvävat 
apramänäni maitryadi caturbrahmavihärah | adhyätmarüpyam rüpibahirdharü- 
päni pacyatiti dvau cubhavimoksakäyena saksäthrtvopasampadya vihararity ekah | 
äkaçavijnana kimcanyanaivasampnänäsamnäyatanäaniti catvarah | samyraveditani- 
rodha ity eka ity astau vimoksah | rüpadhätu caturdhyänäni | catur ärapyasa- 
mäpattayo nirodhasamäpattir iti nava samäpattayah. 

@ À: cet | tatha marga°... 

@ À : sarvecäçrayaparavrtlyäparavrttä bodhr. 

(&) Il faut lire, semble-t-11, Dharmakaya. À : dharmakayo duityo ’bhidh° 

(6) À : vyakhyake... 

(6) Un passage de l’Aloka comble ici la lacune du manuscrit Bendall : yah 
praûtyasamutpadah çünyala saiva te mateti nyayad dharmatatmakakäyapratipa- 
danäd evädvayagänätmakadharmakayalh] pratipädita [ill ced cvam tarhi nyaya- 
sya tulyatvat sämbhogika nawrmamlkakayadvayam apr pr atipäditam ii préhagnir- 
deço na kartavyah syät | atha pravacane pathitatvad yogisamvrtyà tannirdeça iti 
matam amunaiva nyâyenädvayaÿnänätmako pi dharmakayah prthag nirdiçyatäm 
iti präptam | 


M. MASSON-OURSEL. J 
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kecit käyaratustayavyäkhyäne 
svabhävikah sasambhogo nairmäniko ‘paras tathä | 
barmakäyah sakäritraç caturdhä samudirita iti || 

kärikäyäm  svabhävikaçabdänantaram  dharmakävaçabdasyäpathat 
käyatrayam eveti | 

anye tüpa larcitaprayojanasämarthyät kärikäbandbänurodhena jñäna - 
syaiva käritrena sambandhärtham caivam uktam ato ‘viruddham sarva- 
pradeçäntaräbhihitam käyacatustayam bhavatili | Syad etat 1 

çrävakädyaranäsamädher ©? buddhäranäsamädhiviçesaprati padanäyot- 
taraçlokamäha | (le vers 7 est cité.) 

mäsmaddarçanaäl kasva cit klecotpattih syäd iti. manusyakleçotpatti- 
parihäritä çrävakasyäranäsamädhis tathägatänäm tu sakalajanaklecapra- 
bandhonmülanam syäd iti gramädisvaranäsamadhih *? | 

çrävakädipranidhijnänät tathägatapranidhijñänavicesakathanävyottara- 
çlokam äha( | (le vers & est cité.) 

nirnimittalvena svarasapravrttam vastvanabhinivesäd rüpadisañngavi- 
gatam {| saväsanakleçajñeyävaranaprahänät sarva(jñeyä)vyäghätam äsam- 
säram avasthänät sadä sthitam | samyakpratisamvilläbhät praçnavisar- 
janakäri täthägatam pranidhijñänam istam çrävakädinam viparitatvena 
naivam iti | nityam mabäkarunäsvabhäva dharmakä yävasthäne ® katham 
sadä närthakriyeti parihäräyottaraçlokam äha | (le vers 9 est cité.) 

kalyänamiträdisamavadhänäd buddhädyälambane  pariposam gate 
hetau pürvävaropitakuçalamäle bije sati yasya sativasya yasmin käle 
dharmadeçanädikam krivamänam äyati pathyam bhavati | tadä tasyar- 
thakaranäya pürvapranidhäna samr(d)dhyaä tattatpratibhäsänuräpenar- 
thakart bhagavän ili (| sarvadä cintämanir ivopasthito”pi svakarmaäpara- 
dhajanitahetuvaidhuryän na phaladäyakah pratibhäsata iti bhävah || 
katham ivety uttaraçlokena drstäntam äba | (le vers 10 est cité.) 


0) Ces deux derniers mots ne sont donnés que par À. 

@) À : samädheh tathagatasya ho viçeso aranäsamädheriti | maäsmad°. .. 

() À : arunäsamädhaçesa | tathä coktam (citation du vers 7). 

(1) Cette phrase ét la suivante sc relient ainsi en A : tathägatapramidhiyna- 
nasya ko viçesa iticed ucyate nirnimittatvena. . . 

(6) A : savasanasusaksma kleçaneyävarana|sammoha]dvayaprahänävicistatvena 
sarvesämeva tathägata samtänavartibodhipaksaädidharmänam niraticayavicesasad- 
bhaväd etad viçrsanadvayam antaroditum upalaksanatvena grahyam | syad evam | 
nilyam. .. 

(6) À : katham sakalaprana(nr)ta sadarthakriyati | kalyanamitræ . .. Au lieu 
de panänrtä, il faut lire pr'açnanutta. 

(A insère après ii : mahakarunäsvabhavädharmakäyavasthänena. 
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UTadvad buddhänäm sakalamanorathaparipüranadaksänäm samut- 
päde ‘py abhavyo na bhadram saddharmacravanadikam präpnotiti | 
katham jéanätmako dharmakäyah pr atini yalayogisamtänädhäravart{t 
pratiksanam'utpadyamäno vyäpi nilya ity Hi ARE ity RTE 
räha | (le vers 11 est cité.) 

yathoklanyäyenaivam sarvatra pratibhäsadvären enär Hinata inter 
pulyät prabandhatayä ’samsäram avasthäne ca © bhagavatah ksayabhavad 
yathäkramam buddho vyäpt nitya ity abhidhiyatiti | Enr" 

dviliyam käyam evam nirdiçya trtiyam sambhogikakäyam rüpakaya- 
svabhävam laksana vyañjanojjvalam äba | (le vers 19 est cité.) 

darabhümipravistamahabodhisativailh saha paramänavadyamahäyäna- 
dharmopabhogät® sambhogiko ’yam käyo dvätrimcallaksanaçityanu- 
vyañjanasvabhävo buddhasya bhagavata it |  käni  punas tani 
dvatrimçallaksanäniti pañcabhir uttaraçlokair äha | ©) 111.08 

trüyam käyam evam nirdicya caturtham nairmänikakä ya sarvabäla 
janasädhäranam äha | (le vers 33 est cité.) 

yena  çäkyamunyädirüpenäsamsäram  sarvalokadhätusu  sattvanäam 
samihitam ® artham samam karoty asau käyah prabandhatayä nuparato 
nairmäniko buddhasya bhagavata ( iti || sväbhävikakäyätmakan bhäva- 
näbalotpannam buddhädinäm visayatvena jñänädyapeksaya prakalpifam 
cvam käyatrayam nirdiçya ( vineyajanapratibhäsabhaji karmäni tadadhi- 
palyäçrayenäyäläni samvrtyä jhänam eva. sämbhogikakäyädipralibha- 
sotpädadvärenärthakri yakartti dharmakäyasyety äha | (les vers 34-40 
sont cités.) 


« À insère devant tadvad : tato yathä devaräje varsaty api sati patibhavadi- 
ns AE tilädi na prädurbhavati tadvad. . 

G@) ca où na manque dans Âloka (note de M. de 7 Vallée Poussin). À : » 

G) Aloka : ...mahayanadharmasambhogapritisukhoparigät sämbhogiko. . . 
(note de M. de La Vallée Poussin). À : mahäyänadharmasambhogapritisukhopa- 
bhogät sämbhogiko. . 

() La fin de cette phrase, dans À, est ainsi rédigée : . . . anuvyañjanavira- 
jitagaätro rüpakayasvabhävas trliyo buddhasya bhagravata grähyah | 

5) Jei s'insère, dans À, l’'énumération des laksanas et des anulaksanas. 

5) Aloka : samahitam (note de M. de La Vallée Poussin). Le mot samam, 
du vers 33, est glosé comme étant la contraction de l'expression samahitam- 
artham, dont il représente le commencement et la fin : sam-am. 

() À : sarvabäla janasädhäranaçcaturtho avasätavyah. 

(8) Le membre de phrase vineya”..., avec quelques variantes, est rejeté 
plus loin dans le manuscrit A: Il faut lire, semblet-il, ayatäm. Voir la der- 
nière note infra. 
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prathamam praçasläpraçastagatyanabhiniveçänavasthänalaksanam gati- 
praçamanam karma krtva dänädicatuhsamgrahavastuni  pratisthäpya 
crutamayädijñanena ©? vipaksapralipaksa(m) heyopädeyadvärena bodha- 
yitva maäyäkära ivänunarädiviviktatayä maitryädilaksane  pararthe (? 
[sattvärthe] yathälmya[m] pratisthäpya | tadanu svärthe trimandalavi- 
cuddhiprabhävita satpäramitabhyäse | tadanantaram svaparärthalaksane 
daçakuçalakarmapathe buddhamärge | tatah sarvadharmaprakrtiçüunya- 
täbhyäse | tadanu  dänapäramitädhisthädena prathamäyam' bhümau 
sarvatragadharmadhätu ® prativedhalaksane ’dvayadharme | tato dvitiya- 
dau bhümau sambhäraparipürihetubhüte | çilädiparamitäsarvadharma- 
samketikajñäne niveçayaty evam anukramena prajñapäramilädhisthänena 
sasthyäm bhümau jiänajñeyabhävanabhiniveçalaksane sarvadharmänu- 
palambhe | tadanantaram saptamyäm upäya paramitäbalena sattvapari- 
päke | tato balapäramitäbalenästamyäm çrävakädyasädhärane bodbi- 
sattvamärge | punas(®) tenaiva sarvabhäväbhiniveçaprahäne | tadanu 
navamyäm pranidbänapäramitäsämarthyäd bodhipräptau | tadanantaram 
joänapäramilä balad daçamyäm dvividhabuddhaksetraviçuddhau prati- 
sthäpya punas ®) tenaivaikajäti pratibaddhasvarüpe samyaksambodhipra- 
tiniyame | daçadiglokadhätu (* (viya) sativärthe | sarvalokadhätubuddho- 
pasamkramanädigune ca niveçayaty evam anukramena punas(? (tenai)- 
väviçesamärgasvarüpe samastabodhyävähakadharmalaksane bodhyañge | 
karmaphalasambandhävipranäçe | yathäbhütasarvapadärthädhigame | 
sarvaviparyäsaprahäne | nirvastukaviparyäsaprahänajñäne | prakrtipa- 
riçuddhilaksane bodhisattvavyavadäne | sarvakalañkäpagatavyavadäna- 
hetau sambhäre | çünyatäsvabhäve(na) samskrtäsamskrtävyatibheda 
parijñane ca pralisthäpya | täthägatyäm bhümau nirväne niveçayatity 
evam dharmakäya vad(® (asy)asamsäram saptavimçatiprakäram karme- 
syata ( iti käritram | 


() 
(2) 
(3) 


: vicuddha hey°... 

: sattvartha yathatmya prat. . 
: prativivedha®. .… 

: tatrarva sarva°. .. 

: tatraivaiko°. .. 

: dhätaviya. . . 

: Lenaivavis”. .. 

(8) apyasam”.. . 

(8) Ici s'insère, dans A, le membre de phrase mentionné à la neuvième note 
supra : vineygana pratibhäsabhaktadädhipatyäcrayenayatam samvrtya. . . dhar- 
makäyasyesyata it karitram avasätavyam. À la suite des kärikas, À ajoute : 
evam eva karikäçastra pra[ma]nyad bhävadhyähärapadadibhir abhisæmayakrama- 
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TRADUCTION" 


EXTRAIT DU CHAPITRE VE DE L'ABHISAMAYALAMKARA. 


1 Les idéaux sans-écoulement qui ont obtenu la purelé omnigénérique 
(sont) le corps Sväbhävika du Saint-: telle est la définition de leur 
nature. 
2 Les [37] ailes d'illamination, les [4] démesurés, les [8] libérations 
dans leur ordre de succession, 
les neuf sortes de communion ©), la totalité avec ses dix espèces, 
3 les lieux-de-Suprématie qui se divisent en huit, 
les absences-de-salissure, la connaissance-de-vœu, les (diverses 
sortes de) super-savoir et de plein-savoir-respectif, 
k les quatre purifications omnigénériques, les dix maîtrises, 
les dix forces, les quatre assurances, la garde 
5 qui est de trois sortes, l’aide-mémoire, l'idéalité du Triple empêche- 
ment-des-fuites (de mémoire), 
l'extermination de l’imprégnation, la grande compassion pour la 
créature, 
6 les idéaux-exdlusifs du Saint qui sont au nombre de dix-huit 
et la connaissance omnigénérique : voilà de quoi le Dharmakäya est 
formé. 


nurüpo granthärtho vacyah | tataçca hkenacid ablisamayalamkarakamkapatha- 
bahulyenanyatha krva cpratibhatu te subhüter ityadivakyam ärabhyasyamatur 
yad asämbaddham samyaksamudayavayavar thänabhidhänad vyäkhyätam tat santa 
eva jnätum arhantiti || 

G) Nous sommes profondément reconnaissant à M. Sylvain Lévi du grand 
secours qu'il nous a prêté en lisant avec nous ces textes; c'est à lui que nous 
devons ce que nous en avons compris. Nous avons employé la terminologie que 
lui-même adopta dans sa traduction du Mahäyäna Sütralamiara (op. ct.), 
afin que le lecteur eût la ressource de trouver dans les index et dans les 
notes de cet ouvrage de précieuses indications sur le sens encore obscur, tant 
au point de vue dogmatique qu'au point de vue historique, des très subils 
concepts de la philosophie Yogacara. 

@) navanapürva vihara samapathh, Mahavyutpatti, S 68, n° 7, p. 24 (Bibl. 


Buddhica). 
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7 La vue-exempte-de-salissure de l’Auditeur se tient à l'écart des sou 
lures des hommes ; 
c'est pour couper le courant de ces souillures que (s'exerce) parmi 
les collectivités (humaines) (la vue) exempte-de-salissure du 
victorieux. 
8 Sans retour sur soi, sans attachement, sans interruption, toujours 
présente, 
écartant toutes les questions : voilà quelle est la connaissance-de- 
vœu propre aux Bouddhas. 
9 Quand une cause est parvenue à complète maturalion pour qui que 
ce soit, quel que soit le moment 
où le bien est à faire, cette (cause) développe sa manifestation con- 
formément à telle ou telle apparence. 
10 La plnie tombât-elle, faute de semence rien ne pousse. 
Füt-ce en un temps où se produisent des Bouddhas, celui qui est 
impropre (au salut) n’arrive pas à la béatitude. 
11 De par l'immensité de ses moyens d'action un Bouddha est déclaré 
omniprésent, 
et de par l'inépuisabilité de ces (moyens d'action) on l'appelle aussi 
éternel. 
12 Le corps du Saint pourvu de trente-deux signes. 
c'est le corps Sambhogika, (ainsi nommé) à cause de Ja sous-iouis- 
sance du Mahäyäna 
13-17 Énumération des signes d'un Bouddha. 
30-32 Énumération des sous- -signes. 
33 Le corps ininterrompu au moyen duquel il produit également (tous) 
les miracles bieufaisants du monde 
depuis sa naissance, c’est le corps Nairmänika du Saint. 
34 Ainsi son karman est sans-interruption tant que dure le samsära : 
ce karman consiste dans la suppression-des-voies en vue des [4] 
sortes de rapprochement; 
35 il consiste à s'installer dans ce qui est souillé pour le purifier et 
l’éclairer ; 
dans l'exactitude du sens-des-créatures et dans les six perfeclions, 
36 dans le chemin du Bouddha, dans la vacuilé de la nature, dans la 
destruction de la dualité 
el dans la non-réception de la convention-verbale et dans la perma- 
turation des êtres, 


4% Parce qui! s'en sert pour (fondx) le Crand Véhicule. 
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37 dans le chemin du Bodhisattva, dans l'empêchement de l'attache- 
; ment, 
dans l'obtention de l'illumination, dans le nettoyage du champ du 
Victorieux relativement à la fatalité, 
38 dans le sens sans-mesure des créatures, dans la vertu qui consiste 
en culte du Bouddha, ete., 
et dans la non-destruction relative aux membres de l'illumination, 
dans la vision de la vérité des actes 
39 et dans l'abandon des inversions, dans l’élablissement-logique de 
leur irréalité, 
dans la purification accompagnée-de-provision aux points de vue de 
l'opéré ainsi que de l'inopéré ; 
ho enfin l'installation dans le Nirvana où il n’y a plus connaissance de 
distinction : 
voilà ce que désigne ce karman à vingt-sept espèces du Dharmakäya. 


ALOKA. 


En ce qui concerne le Bodhisattva, etce., quand par des exercices 
intellectuels affranchis de toute espèce d'illusion, (accomplis) selon 
l'ordre régulier, conformément à la lecture de la Prajña Päramita, il 
comprendra par la connaissance omnigénérique que tous les idéaux sont 
comparables à l'illusion; quand par la connaissance du chemin ül l'expli- 
quera; quand par la toute parfaite illuminalion omnigénérique il en 
aura la pleine clarté: quand par l'intuition capitale y réfléchira; quand 
par Pinluition graduelle il le soupèsera: quand par l’intuition-qui-a- 
lieu-en-un-seul-instant il lexpérimentera; quand aussi par la pleine 
illumination du Dharmakäya il le meditera: alors pour ce Bodhisaltva, 
il ne sera pas diflicile de réaliser entièrement toutes les vertus qui ont 
pour nature propre le Dharmakäya, vertu du champ-de-Bouddha qui à 
pour caractère d'être le Sämbhogikakäya: et de réaliser aussi les émi- 
ueuls idéaux des Bouddhas qui ont pour forme propre le Nirmanakäva 
avec ses actions. Tel est le sens détaillé. 

Voici (maintenant) le sens de l'ensemble. La toute-parfaite illumina- 
tion du Dharmakäya entier, conformément à la division en Svabhävika- 
käya, elc., est de quatre sortes, dit le texte. Le premier de (ces quatre 
corps), (le Sväbhävikakäya) (est composé de) l’aide-mémoire et autres 
idéaux transcendants qui consistent en connaissance; ils sont sans- 
écoulement parce que leur forme propre est le plan d'idéal: par le fait 
que leurs taches sont purement accidentebes ils obtiurent la pureté 
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omnigénérique qui a des caractères distincts de la nalure; à leur nature 
propre, qui a pour forme l'absence-de-production, on arrive par le che- 
min transcendant du Saint, du Bouddha, du Bienheureux... le corps 
Sväbhävika s'obtient par l'acquisition de tous les idéaux”... 

Le triple corps qui s'y ajoute ®, apparaissant au point de vue phéno- 
ménal; ayant pour forme, au point de vue absolu, l'idéalité; existant en 
fonction de la croyance, est classé respectivement dans les domaines des 


Bouddhas, des Bodhisativas, des Grävakas, etc. ©. : 
I est dit dans le teste : (citation du vers 1). 
des aïles-d’illumination. . . les démesurés.…. . les idéaux exclusifs, 


la connaissance omnigénérique. On a dit ci-dessus : connaissance du che- 
min, etc. [l y a (des commentateurs) qui disent : le Dharm:kaya, qui 
consiste dans la connaissance sans développement, ce sont les ailes- 
d’illumination, etc., par suite de la révolution du fond tout entier. Le 
texte dit : (citation des vers 2-6). 

Mais d’autres disent : (v. 1)°, 


EXTRAITS D'UN MANUSCRIT DE LA COLLECTION BENDALL. 


Ce qu'on appelle Dharmakäya, ce sont (au dire de certains inter- 
prèles) tous les idéaux consistant en connaissance sans développement , 


®) Dont la connaissance est pareille à l'illusion (A). 14... arthena nous 
semble inintelligible. 

@) Les trois autres corps. 

() Chacun des membres de phrase qualificatifs énoncés ici correspond res- 
pectivement à l’une des trois sortes d'êtres mentionnés. Les Bouddhas «appa- 
raissent au point de vue phénoménal» (A : tathya samvrtyä : ils sont la vérité 
déguisée, recouverte d’une couverture), c’est le Dharmakäya. Le Sambhoga- 
käya, c'est l'idéalité en tant que forme, la forme (rüpa) de l'idéalité : c'est le 
corps dont participent les Bodhisattvas. Le corps qui se manifeste aux Çraäva- 
kas, etc., c'est-à-dire le Nirmanakäya, «existe comme objet de croyance» : 
c’est Çakyamuni, Maitreya, etc. À : «en vertu de l'axiome : il n’y a pas d’ex- 
clusion de ce qui est (simplement) mis à part, il y a lieu de le supposer. Étant 
donné qu'il n'y a pas d'exclusion, il faut comprendre ces trois termes en les 
classant un à un». 

(5) Sans multiplicité. À : «Certains admettent un second Dharmakäya consis- 
fant en tous les idéaux révolutionnés par la révolution du fond, à saisir les 
ailes d'illumination, etc., consistant dans la connaissance sans développement». 

6) Ici le commentaire oppose ceux qui admettent trois corps à ceux qui en 
admettent quatre; ces durniers peuvent invoquer le vers 1. 
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les Aïles-d'illuminalion, ec. , qui ont été révolutionnés par la révolution 
du fond. 

Mais d'autres disont : (cilation du vers 1)... le corps Svabhavika a 
pour caractère la nature, c’est-à-dire la qualité de non-production des 
idéaux sans-écoulement qui sont transcendants par le fait même d’être 
tels qu'ils sont. Ce Dharmatäkäya est désigné sous le nom de Dharma- 
käya par la dissimulation du suffixe (-t4)(); si on commente ainsi, 
quels sont alors ces idéaux sans écoulement dont le Dharmakäya a pour 
caractère la nature? À cette question ils répondent en citant le vers « Les 
ailes-d’illumination , ete.» (v. 2). 

Un autre dit : Comment peut-on arriver à comprendre dans cette 
(définition) ce qui doit nécessairement y entrer, à saisir l'esprit ct les 
(idéaux) spirituels (citacaittäh), exempts de dualité, auteurs d'actes 
d'intérêt ®, tels que la prédication de la loi, etc.; (idéaux) révolutionnés 
par la révolution du fond au moyen de l'engendrement de l'apparence 
d'intérêts spéciaux au point de vue conventionnel © du yogin{?? 

Dans la kärikä : 

«Sväbhävika, Sasambhoga, Nairmänika : ainsi, au dire d’un autre, 

S'exprime sous quatre chefs le Dharmakäya avec ses moyens d'action», 
certains (interprètes), ayant à expliquer la tétrade de corps, sont d'avis 
qu'il n’y a là qu’une triade, car le mot Dharmakäya n’y est pas énoncé 
immédiatement après Svabhävika. 

Mais d'autres disent que la chose est exprimée ainsi pour marquer la 
relation (du Dharmakäya) avec (son) moyen d’aclion qui est celui de 
la connaissance, conformément à l’enchainement des idées dans la karika, 


() Le corps-d'idéalité qui est désigné sous le nom de corps d'idéal par la 
dissimulation du suflixe -té. 

@) Intérêt, utilité (artha); c'est le terme que nous avons traduit, dans les 
stances, par le mot «sens». 

(3) Conventionnel ou phénoménal, par opposition au point de vue de la 
vérité absolue. 

(Passage de l'Âloka comblant ici la lacune du manuscrit Bendall. Si l'on 
dit qu'en vertu de la formule «le pratitya samutpada | théorie de la production 
conditionnée ], c'est la vacuité», le Dharmakäya, qui a pour essence la connais- 
sance de non-dualité, est fourni par le fait même qu'est fourni un corps con- 
sislant en idéalité, alors c’est bien. La même formule fournira aussi les deux 
corps Sambhogika et Nairmänika. Inutile donc de faire une mention spéciale 
(de tel ou tel corps). Par suite, si l’on pense que mention est faite du (Dhar- 
makäya) au point de vue conventionnel du Yogin, parce que le canon en 
parle, cette opinion aboutit à ceci : par cette formule, le Dharmakaya, qui 
consiste en connaissance de non-dualité, doit être mentionné à part. 
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parce que ce moyen d'action est efficace pour l'objet indiqué; aussi n’y 
a-l-il pas contradiction entre cet énoncé et (celui, fait) dans tous les 
autres passages, de la tétrade des corps. 

Pour faire entendre que l’union-exempte-de-salissure des Bouddhas 
diffère de l’union-exempte-de-salissure des Auditeurs, (l'Auteur) énonce 
le vers suivant : (citation du vers 7). 

«Qu'il n’y ait production de souillure chez qui que ce soit en consé- 
quence de mon système» : dans cette intention, l’union-exempte-de- 
salissure des Auditeurs se tient à l’écart de la production des souillures 
des (autres) hommes; tandis que chez les Tathägalas, parce que leur 
intention est : «puissé-jJe extirper radicalement la continuité des souil- 
lures de toutes les créatures!» , l’union-exempte-de-salissure se produit 
parmi les collectivités. 

Pour exprimer la différence entre la connaissance de vœu des Tathä- 
gatas et celle des Auditeurs, l’auteur formule le vers suivant : (citation 
du vers 8). 

(La connaissance de vœu des Bouddhas). par le fait qu'elle est en 
dehors de toute cause accidentelle, se développe dans son propre cou- 
rant; et parce qu’elle ne s’altache pas aux objets, elle est exempte de 
contact avec la forme, ete. Elle ne se heurte pas à tout le connaissable, 
puisqu'elle a abandonné l'enveloppe du connaissable avec les souillures 
des impressions; comme elle dure autant que le Samsära, elle est tou- 
jours présente; comme elle possède entièrement le plein-savoir-respectif, 
elle se débarrasse de (loutes les) questions. Telle est la connaissance de 
vœu des  Tathagatas: chez les auditeurs, elc., c’est précisément l'in- 
verse (). Étant donné que lélat de Dharmakäya a pour nature propre, 
Be PRENEneR EU a grande compassion, comment n'opère-t-elle pas tou- 
jours pour le bien? Pour écarter une telle objection, on énonce le vers 
suivant : (citation du vers Q ). 

Quand, par suite des relations avec Fami vertueux, etc. , est arrivée à 
son plein développement la cause qui a pour phénomène les Boud- 
dhas, etc., la semence étant la racine de bien plantée antérieurement ; 
à la créature donnée pour qui, en un temps donné, se fait la chose 
salutaire, par exemple la prédication de la loi, ete., le Bienheureux poar 


} À : La double qualilication énoncée dans l'intervalle doit être prise 
comme désignation secondaire à cause de la présence avec des particularités 
hors de tout excès, des ailes-d'illuminalion et de tous les autres iléaux qui se 
trouvent dans la série des T'athagalas, par le fait d’être caractérisés par l’aban- 
don des deux enveloppes de souillure et de connaissable les plus subliles, 
avec Îes impressions afférentes. Suit ainsi. 
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réaliser alors l'intérêt de celle créature, accomplit son intérêt confor- 
mément à lelle ou telle apparition par le succès définitif de son vœn 
antérieur. Quoiqu'il soit toujours présent comme un joyau magique, il 
n'apparait pas que ce soit Jui qui donne le fruit, parce qu'il n’y a pas de 
cause produite, 

Comment cela? On donne un exemple dans le vers suivant : (v. 10). 

De même, les Bouddhas qui sont si habiles à accomplir tous les 
désirs fussent-ils nés, celui qui est impropre au salut ne l'oblient pas, 
faute d'entendre la bonne loi, etc. Le Dharmakäya, qui consiste en cou- 
naissance et qui naît à chaque instant, se trouvant à la base de la conti- 
nuité des Yogins dont chacun est déterminé fatalement un à un, com- 
ment (ce Dharmakäya) est-il omniprésent et éternel? L’explication s'en 
trouve dans le vers suivant : (v. 11). 

Ainsi qu'il a été dit ci-dessus, en vertu de l’immensité de sa causalité 
pour accomplir l'intérêt (des créatures) par le moyen de manifestations 
apparaissant de toutes parts, et en vertu de sa persistance tant que dure 
le Samsära eu état de continuité, sans aucune perte, le Bouddha est res- 
pectivement appelé omniprésent et éternel. 

Ayant ainsi mentionné le deuxième corps, (l'auteur) énonce le troi- 
sième, le Sämbhogikakäya, qui consiste essentiellement dans l’ensemble 
(käya) des formes qui resplendit de l'éclat des signes et des marques (? : 
(citation du vers 12). 

Parce que, en commun avec les grands Bodhisattvas entrés dans les 
dix terres, il a la sous-jouissance des lois du suprême et infaillible Gran -- 
Véhicule, ce Sämbhogikakäya( a pour essence les trente-deux signes et 
les [quatre-vingts] marques du Bouddha Bienheureux. Quels sont main- 
tenant ces trente-deux signes? On le dit dans les cinq vers suivants. . . 

Ayant ainsi mentionné le troisième corps, on énonce le quatrième, 
le Nairmänikakäya, commun à toutes les créatures en état d'enfance ® : 


(v. 33). 


Q) A : Alors même que le roi des dieux (ici : le ciel) fait pleuvoir, la 
semence, sésame, elc., qui n'a pas perdu sa nature de semence par le fait de 
la putréfaction, ne se développe pas; de même... 

@ vyañjana dés:gne ici les anulaksanas. 

GA : le corps Sämbhogika, par suite de la sous-jouissance du bonheur et 
du plaisir qu'il éprouve à jouir en commun des lois du Mabayana excellent 
et parfait, en compagnie des grands Bodhisattvas entrés dans les dix terres, 
ce corps qui consiste dans l'ensemble (le corps) des formes, est à considérer 
comme le troisième corps. 

&) A : corps commun à tous les esprits puérils. . 
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Ce corps est le Nairmänikakäya du Bouddha Bicnheureux, sans 
relàche, en vertu de sa continuilé; au moyen de ce corps il accomplit 
l'objet que désirent les créatures, dans tous les mondes, tant que dure 
le Samsära, en revêtant la forme de Çäkyamuni, etc. Voilà l'énohcé de 
celle triade de corps qui a pour nature essentielle le Svabhävikakäya, 
qui est issue de la force de la méditation active, et façonnée eu égard à 
la connaissance, elc., en Lant qu'objet des Bouddhas, ete. La connais- 
sance précisément d'ordre phénoménal, accomplissant l'utilité des créa- 
tures par la production des reflets qui sont le Sämbhogikakäya, etc. : 
enveloppant les actes (de vingt-sept espèces, lant que dure le Samsära) 0, 
qui ont la propriété d'avoir des reflets qui sont les gens à convertir, et 
qui se développent comme le réceptacle de l'influence à exercer sur ces 
créatures : celte connaissance, c’est, dit-on, le Dharmakäya. 

Vers 34-Lo. 

Ayant accompli d'abord l'acte pacificateur des voies et défini par 
l'absence de durée où d’attachement à l'une des voies bonnes où mau- 
vaises; résidant fermement dans les quatre matières-de-rapprochement, 
don, etc., éveillé par la connaissance consistant en leçons. elc., au 
moyen de l'abandon des empêchements au salut et de l'acceuil fait à ses 
auxiliaires; résidant. comme un faiseur de prestiges, dans l'intérêt 
d'autrui [des créatures] défini par la bienveillance, etc., et en l'absence 
de partialité, ele.; ensuite dans la pralique, en vue de son propre inté- 
rêt, des six perfections produites par la purification à trois degrés; 
aussitôt après, dans le chemin des Bouddhas qui est le sentier des actions 
définies par l'intérét de soi et d'autrui: puis dans la pralique de la 
vacuité de nature de tous les idéaux; ensuite, (installé), grâce à l'accom- 
plissement de la perfection du don, dans la loi de non-dualité, définie 
par la pénétration des plans-d'idéal doués d'universalité, ce en quoi 
consiste la première terre; puis, dans la deuxième terre et dans les 
suivantes , il introduit des perfections de moralité, ele., dans la connais- 
sance conventionnelle de toutes les lois, cause de l'accomplissement 
intégral des provisions ; et ainsi, graduellement jusqu’à la réalisation de 
la perfection de Sapience, par laquelle (il arrive) à la non-susception 
de tous les idéaux, définie par l'absence d'attachement à l'état de con- 
naissance et de connaissable, dans la sixième terre. Immédiatement 
après, dans la septième, (il parvient) à la maturation des êtres par la 
force de la perfection des moyens; puis, par la force de la perfection de 


U) Cette parenthèse représente deux mots qui figurent dans l'Aloka : asam- 
saram saptavimçaliprakaran karma. 
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force, dans la huilième, au chemin dés Bodhisativas qui ne leur est pas 
commun avec les Auditeurs, etc.; en outre, par l-même, au sujet de 
l'attachement pour toutes les existences: ensuite, dans la neuvième, par 
l'efficacité de la perfection du vœu, à l'obtention de l'illumination; 
aussitôt après, par la force de la perfection de connaissance, dans la 
dixième, établi dans les deux sortes de pureté du champ de Bouddha, 
et en outre, par là, dans la détermination respective de la parfaite- 
ilumination-régulière dont la forme propre est respectivement attachée 
à une seule naissance; dans l'intérêt des êtres des univers des dix 
régions; il s’installe aussi dans le mérite d’aller trouver les Bouddhas de 
tous les mondes, etc., graduellement ainsi, par le même moyen, dans 
le membre-d’illumination, dont la forme est le chemin sans distinction 
et qui se définit par les idéaux qui amènent l'illumination globale. Il 
réside dans l’absence-de-perte du lien entre l'acte et le fruit: dans l'acqui- 
sition de toutes les catégories telles qu’elles sont: dans le rejet de toutes 
les inversions; dans la connaissance de l'abandon des inversions étran- 
gères à la réalité; dans la purification des Bodhisattvas définie par la 
totale pureté de nature: dans la provision qui est cause de la purifica- 
tion dégagée de toute tache; s'étant installé aussi dans la connaissance 
intégrale de la non-multiplicité des opérés et des inopérés, dont l'essence 
propre est la vacuité, une fois parvenu à la terre des Tathägatas, il 
s'établit dans le Nirvana. Tel est, tant que dure le Samsära, le karman 
aux vingt-sept espèces, du Dharmakäya, et voilà ce qu’on appelle ses 
moyens d'action (). | | 


NOTE. 


Les textes ci-dessus ne sauraient qu'en une mesure assez 
restreinte confirmer ou infirmer l'interprétation, partiellement 
hypothétique, par nous esquissée. Si peu documentés que nous 


G) A Ja suite des stances, À ajoute : « Voilà comment doit être expliqué le 
sens de l'ouvrage selon le développement graduel de l'abhisamaya, développe- 
ment qui a lieu par les stades de bhäva, adhyähära, etc., en vertu de l'autorité 
qui s'attache au traité en vers. Et ensuite, quelqu'un ayant changé la lecture 
reçue des vers des kärikäs de l'Abhisamayalamkära, a rédigé un commentaire 
à partir des mots pratibhätu te subhüte, commentaire qui manque de tenue, 
puisqu'il n’énonce pas le sens des parties de l'ensemble. Il faut qu'on le sache.» 
Exemple extrêmement rare d’une préoccupation relative à la critique des textes. 
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soyons sur l'histoire de la philosophie Yogäcära, nous avons 
livu de croire que cette spéculation fut une adaptation relati- 
vement tardive (en ce qui concerne du moins Asañga, au 
v siècle), des nolions bouddhiques aux concepts du Yoga. Or, 
tandis que le Bouddhisme était, en son fond, une attitude très 
simple à l'égard de la vie ; attitude qui s hit d’une méta- 
physique soit phénoméniste, soit nihiliste, le Yoga représen- 
tait une discipline très complexe d'approfondissement psycho- 
loyique, où la distinction des stades à parcourir entre le point 
de départ et le but pouvait s’enrichir de subtilités indéfini- 
ment nuancées. La philosophie d’Asañga, telle qu’elle s’ex- 
prime, par exemple, dans les textes qu'on vient de lire, 
semble un effort pour concilier le point de vue statique du 
Bouddhisme et la méthode dynamique du Yoga. Conciliation 
paradoxale, car un progrès mystique, tel que celui des Yogins, 
impliquait originellement une doctrine admettant la réalité de 
l'âme individuelle; or, cette réalité est niée par le Bouddhisme. 
D'autre part, le Bouddhisme en était venu à posséder une 
doctrine du monde et une théorie du salut collectif, tandis que 
le principe même du Yoga restait ascétique et psychologique. 
L'adaptation mutuelle des deux systèmes s’effectua pourtant, 
non par une altération du Bouddhisme, mais par l'absorption 
qu'il fit du Yoga. 

La théorie des corps du Bouddha constituait à la fois ce que 
nous appellerions une doctrine du salut et une théodicée, c’est- 
à-dire une justification de l'existence; elle présentait l’ensemble 
des concepts moraux et ontologiques d’une part, sous leur 
aspect absolu, véritablement existant : celui du Dharmakäya ; 
d'autre part, sous l'aspect plus ou moins phénoménal, relatif 
À l'effort moral depuis l'illusion jusqu'à la délivrance : c’est la 
théorie du Nirmänakäya. Pour relier ces deux conceptions oppo- 
sées, on avait imaginé une notion intermédiaire, le Sambho- 
gakäya. Dans lequel de ces trois corps pouvait trouver place le 
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dynamisme mystique du Yoga? Dans le Nirmänakäya exclusi- 
vement. Nous constatons en effet que la théorie des terres 
(bhümis), ou stades parcourus par le Yogin au fur et à mesure 
de ses progrès, se rattache, implicitement dans les stances, 
explicitement dans le commentaire, au Nirmänakäya. Ce 
progrès aboutit au Nirväna, comme y parvint Gäkyamuni, 
comme y parviennent toutes les apparences de sauveurs où 
s'exprime le Nirmänakäya(D. Pour que cette ascèse pût se ratta- 
cher à la conception moniste du Dharmakäya, un malgré la 
pluralité de ses aspects ou manifestations qui forment les 
divers corps, on envisagea les multiples étapes de cette pro- 
gression comme les actions du Dharmakäya (v. 4o). Et le mot 
karman parait ici avoir deux sens : il doit désigner, d’une part, 
les actes qu'opère, en un monde phénoménal, l'éternel Dhar- 
makaya sous les espèces temporelles du Nirmanakaya pour Pédi- 
fication des créatures; d'autre part, Ja somme toujours erois- 
sante des mérites acquis par un Bouddha, grâce à laquelle il 
est mû, comme par une vs a lergo, dans son ascension vers sa 
propre délivrance. Si linspiration dynamiste du Yoga put 
être intégrée à la doctrine du Nirmanakäya, c’est grâce à cette 
notion du karman propre au Nirmänakäya. (Cf. Aloka : Sakar- 
maka Nirmänakaya.) 

Cette inspiration du Yoga se fait sentir encore, semble-t-il, 
quoique en un sens plus intellectualiste, dans la conception du 
Dharmakäya stricto sensu et même dans celle du corps Svabha- 
vika, que le vers 1 superpose au Dharmakäya. Ces deux corps 
sont des systèmes de dharmas. Mais, ce mot, tout en gardant 
le sens de loi religieuse, signifie maintenant tout autre chose 
que la règle prêchée par Çakyamuni. Les dharmas sont, selon 
notre jugement d'Européens, des abstractions réalisées; ce ne 

G) Sans doute le vers 4o et le commentaire Bendall correspondant (fin) 


attribuent au Dharmakäya tout le processus impliqué dans les vers 34-40; 
mais D. paraît pris ici lato sensu. Nous allons nous expliquer sur ce point. 
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sont pourtant pas des genres platoniciens; ils ressemblent plu- 
tôt aux duvauers de la philosophie judéo-stoïcienne d’Alexan- 
drie. Ce sont des postures spirituelles, des forces psychiques, 
des perfections, des puretés (v. 1-6). Toutes ces notions pro- 
viconent, au moins primitivement, d'une doctrine conçue sur 
le plan de Pascèse individuelle, telle, par exemple, que le 
Yoga: elles paraissent Posmatques dans une philosophie qui. 
rejette la réalité de lesprit au même titre que la réalité de 
l'être, quoique, à vrai dire, le perfectionnement religieux ne 
soit rigoureusement solidaire d'aucune métaphysique, substan- 
tialiste ou phénoméniste. En tout cas, ces abstractions imper- 
sonnelles, mais presque personnifiées dans la mesure même où 
elles existent en soi, sans être attribuées à un esprit hu- 
main ou divin, revêtent chez les Yogacaras un aspiogl non seu- 
lement moral, mais äscétique dû sans doute à l'influence du 
Yoga. 

Cette influence nous apparaît comme Île trait caractéristique 
des fragments ci-dessus. Il importe assez peu que les avis aient 
été parlagés sur la question de savoir sil faut admettre trois ou 
quatre corps, selon que le Dharmakäya est le Bouddha lui- 
même, c'est-à-dire le principe qui se manifeste comme Svabha- 
vikakäya, Sambhogakäya, Nirmanakäya (cest ce que nous 
appelons D. lato sensu), ou bien, selon qu'il est en outre un 
kaäya spécial, intercalé entre le Svabhävikakaya et le Sambho- 
gakaya. Dans les deux cas, c’est le Svabhavikakäya qui 
représente ce qu'il y a de plus absolu, de plus vrai, dans un 
Bouddha; on en peut dire ce que nous en disions du Dharma- 
Käya dans notre article ci-joint. Et si l’on distingue le Svabha- 
vikakava et le Dharmakäya, le premier diffère du second sim- 
plement en ce que les idéaux du premier sont plus «purs» et 
sont «sans écoulement» (mwasravah, v. 1), sans production 
(anulpadäta). Gela suffit, il est vrai, à élever le Svabhävikakäya 
au-dessus même du stade des Bouddhas, qui est celui du Dhar- 
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makaya stricto sensu , et à faire du Svabhävikakäya un COrps qui 
est moins que tout autre apparente phénoménale. Cest un 
kaya transcendant (lohkottara). Cependant il est aussi, comme 
le ‘Dharmakäya, composé de dharmas; or, PAloka. nous 
apprend que tous les dharmas: sont comparables à l'illusion 
(mäyopamatäm). Qu'est-ce à dire?:sinon que les : Yogäcäras, 
pour leur théorie de lêtre, sinon pour leur doctrine de la 
connaissance, sont fort voisins des Mädhyamikas, car, en 
définitive, ‘la: vacuité (çunyatä) est 1e dernier mot de leur 
philosophie. 

Pour conclure, en ce qui concerne la théorie des corps, la 
contribution principale que les textes cités apportent à notre 
enquête, c'est que le Svaäbhävikakaya et le Dharmakäya sont 
des systèmes d’idéaux (dharma, dharmatä), conditions abs- 
traites de la connaissance suprême, sans dualité, sans mul- 
tiplicité, sans développement; que le Sambhogakäya est un 
système de signes (laksana, anulaksana®)) par lesquels un 
Bouddha se manifeste aux Bodhisattvas; enfin que le Nairma- 
nikakäya est un système d’actions (karmämi) par lequel un 
Bouddha se révèle d’une façon phénoménale aux Grävakas, ete. 
vivant parmi les phénomènes). Ce résultat général est, pour 
une part, conforme à notre essai d'interprétation, et pour le 


) A ce corps, qui est rüpa, sont rapportés les guna du Buddhaksetra, 
comme les guna des Bouddhas sont relatifs au Dharmakäya. Le Sambhogakäya 
est, selon la formule caractéristique donnée par l'Aloka, «l'idéalité absolue 
sous son aspect formel», «se présentant comme forme» (paramärthato dharma- 
täväpam). La fonction du Sambhogakäya est volontiers exprimée au moyen 
de termes qui se rattachent à la racine bhuj : cf., outre le mot même de Sam- 
bhoga, le vers 12 : upabhogalah, et le commentaire afférent. Cette racine est 
usitée pour exprimer, en un sens actif, la félicité que le Bouddha éprouve en 
commun avec les Bodhisattvas; et, en un sens passif, le fait que, sous cet 
aspect, le Bouddha se laisse participer, se donne lui-même en partage, à l'égard 
des Bodhisattvas. 

@) Il se met alors à la portée des esprits «puérilsr (commentaire sur le 


vers 33). 


M. MASSON-OURSEL. 
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reste nous n’y apercevons aucune incompalibilité avec ce que 
nous avons proposé. Quant à fixer le sens précis de la multi- 
tude de concepts auxquels il est fait allusion dans ces textes. 
cest pour linstant une entreprise peu abordable, car nous 
n'avons .guère pour la plupart d’entre eux d'autre point de 
comparaison que le Mahäyäna-Süträlamkära d'Asañga; or, la 
connaissance d’un seul auteur est aussi insuflisante pour per- 
mettre d'apprécier la signification historique d’une doctrine 
que la possession d’un spécimen unique pour permettre de 
fixer les lois de l’évolution d’une langue. 
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